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　精神は外的形象を介して自己の中味の現実的な高まりを体験する．抽象的な理論の分野において
であれ，宗教や芸術の直観的世界においてであれ，この根本方式に変りはない．外的なもの．異
質的なものを介して逆に自己の内在的な深みを顕現して行くというこの発展過程は，まさにヘーゲ
ルによって樹立された「精神弁証法」の説くところである．新カント派出身のカッシーラー(Ernst
Cassirer, 1874-1945)はこの方式に「象徴」（Sｙmb01）の概念を適用する．この一般論について，
私はすでに先の機会に触れておいた.（al）精神は　Zeichen (符号）において自己自身の内奥を表出
するとともに，他者を代理的に表現する．精神はZeichenの感性的なprasenz (現前）そのものを
見ないで，むしろそれによって指示されたものを見る．指示された内容が直接精神自身の生の体験
として意識される場合, Zeichenのこの作用は「表出機能」(Ausdrucksfunktion)の段階であり，
それが何か外的事物として志向される場合は「提示機能」(Darstellungsfunktion)と呼ばれ，逆転
して再び自己自身の内奥に復帰しつつも,最初の単なる生的体験の域を越え, Zeichenの感覚性を克
服し，それから脱却して「純粋意味」に迫るとき，かかる作用は精神が完全に自己自身の本来性，自
発性を自覚すべき最も昂揚されたる象徴機能であり，すなわち「意味化機能」(Bedeutungsfunktion)
と称せられる．吾人は本論において再びカッシーラーに従い，精神の発達におけるこの一般的な諸
機能を，特に宗教意識の展開，古代人の意識様楓神話といったような特殊な領域に当てはめなが
ら，象徴としてのBild (形象), Zeichenの有する意義を解明して行きたいと思う．
　　　　　　　　　　　　　古代人における宗教意識の展開
　物質的形象が精神に影響を与え，これの発展を助長する場合，それは単に物質から精神へと一方
的な作用が施されるのではない．物質が精神に働きかけるためには，精神の受け入れ態勢がすでに
出来上っていなければならない．すなわち精神には物質的要素を何等かのBild. Zeichenとして．
使用する能力が準備されていなければならない．これを宗教意識の場合において見るに，美しい自
然環境は人間の心に何等かの宗教心を起させるかもしれない．しかし人間の精神が自然の美を美と
して感じ得る段階に達していなければ，それも益無きことであろう．精神に対立し，精神の発展を
媒介するものが単なる自然であれ，人為の所産であれ．精神自らがこれを自己の手段として確認す
る以上，それらはともに精神自身の描き出した　Bild> Zeichenであるとみなすことか出来る．と
ころでDurkheimは宗教を客観的なRealitatの表現とみなし，しかもこのRealitatは単なる自
然ではなく「ゲゼルシャフト」（社会）であるとする．更に進んでこの「社会」は単に宗教や神話
の形式を限定するのみではなく，またあらゆる現実性についての理論的把握，認識の根本図式，モ，
デルを自己の中に含んでいると主張する．すなわぢ彼は空間や時間の概念パ実体や因果性の概念
は個人的思惟の所産ではなく，したがってそれの宗教的社会的前史を持っていると考えぶのであ
る.（注2）しかるに人がもしデュルケームの如く，「これらのカテゴリーを社会の現実的な形態の単な
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る繰り返しや複写として見るならば，まさにこの現実の形態の中には，神話的宗教的な形態の諸過
程や諸機能がすで･にはいり込んでいることを忘れている.（i3）」この場合人間の精神の発達に平行
して社会か形成される．精神は自己の殼を破って外な.6自然界に自己の中味を刻印しつつ，物質的
素材より精神の他在（分身）としての社会を構成する,ので声る･Ｊyく七］で前件の行為に.よって組織
　　　　･I｀　　♂　●　　　　　・●　　　　.　〃･-　●　　　●f　.1■　j ●. Φ1●￥　　　｀　●　　　　　　　■ゝ-された社会，精神の物質的形態化としての社会は，今度は逆に自己の母胎である精神そのものに影
響を及ぼし，それの発展を助長する．内容の迎動はおのずからそれの形式を産み，この形式は更に
内容の展開を軌道に乗せるのである．すなわち社会は内容としての精神の迎動の反映であり，この
形態化は更に精神の内側に照り返されて，ますます精神の迦動を刺戟する．形式は内容の自覚的固
定化，具体化であるだけでなく，また内容の誘発にあずかるのである．
　さて社会的統一か実現されるためには，神話的意識の原始的状況の中において，精神的分離過
程√精神的危機が発生しなければならない．この危機の力に=よって最初の不規定的な生命感情のカ
ーオ,ス･から,ﾌ始めて社会的個人的な意識の一定の原形か発生する．古代人の意識状況の展開に応
じて，‘ゲマインシャフト的な集団から真の社会としてのゲゼルシ浄フトヘの移行か生ずるのであ
る.（単）原始人相互間において民族意識を維持する･ものは,’人類学的な客観性ではない．彼等にと
って民族とは「肉体的に同種の個人の単なる空間的な共在ではなく，むしろ相互の意識のゲマイン
シャフトである.（柾5）」古代人の最も原始的な神話的直観によっては．否，前神話的ともみなされ得
る段階の意識状況においては，ただ「前生命」(Vor-Leben)ともいわるべき，模糊として捕え所無
き全宇宙的な生命感情が漂っている．木々の葉ずれ，風のざわめき.光の揺らめき，色彩の戯れ，
これらすべては渾沌たる全体状況の中に，「瞬間神」ぐ八ugenblicksgott)もしくは丁四大の妖魔」
(Elementargeister)となって無秩序に出没する．人間は自ﾚ分をすぐれた者として全自然から区別
す名’前に，自分を生命の連鎖の一環とみなす．個々９存在は魔術的に結びついて←体となってい
る.（世6）神話や宗教の中において完全な人間の姿が神として描き出されるまでは，･人間はいまだ自
己自身を人間として自覚しないのである．ヴェーダの宗教や古代エジプトの芸術において見られる
人間の形と勁物のそれとが入りまじった神の姿は，古代人のかかる意識状況の反映であり，一般に
“therioihorphe Anschauung” とみなされるのである･.偉？　前神話的段階から人格神が主人公とな
る神話の完成へ向っての過程は，また無自覚的な全体意識から脱却した多くの自覚的な個人的主観
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　l　sLが次第にあい寄って，社会的統一の形成に向う過程でもある，一見矛盾の如くに見えるが，個別的
なものへの方向に，一般的なものへの新しい傾向が結びついている.（注8）「かくしてここに個人的
な意識への解放と民族的（国民的）意識の高まりは，桐一の宗教的GestalUingの根本作用におい
て実現される.（・9）」　　　　　　　　　　　　　　¨’，
　特定の部族とそのトーテム勁物，トーテム植物との親族性の信仰，いわゆる“Totemismus”（ト
，－テム崇拝）も，前生命的な宇宙的一体感をそれに先立づ前提としなければならない．トーテミズ
ムはなお根源的な原始状態ではない．それはこの前提を出発点とし，この純粋な渾沌の中に多少の
分離性,’傾向性が発生した段階であろう．漠然としだ無差別的な生命感情の中に，ある程度の異類
や同類の意識か生じたのである．しかしかかる段階や発達.した神話的直観においでも，類や種は，
感性的な類似性からも，はたまた生物学的な因果連関からも得られるものではなく，それは根源的
に魔術的な由来を有する．「シンパシーによって合一するもの」　また魔術的に対応しあい，扶助し
あい，促進しあうものは何でも，神話的類の統一の中江集中するものである.唯lo）丁ここでは単に
観察され推理された同一性ではなく，体験され信じられた同―性か妥ﾚ当する．かかる同一性はまた
一種の“Macht”（力）でもある．すなわち土語におけるづ‘Mana”（マナ）である．これはおそら
く感嘆詞の如きものより由来せるものとみられるj最も原始的な意識にとって「マナ」は無差別的
な「一般的マナ」,として働く．しかるに精神の発展，生命感情の分化につれて，一切のものを貫通
し支配ずるこの勢力は，部分的に特殊化されて集中的な昂揚をき.たす．「一般的マナ」･は戦士のマ
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か酋長の了ナ（僧侶のアナ，医者のーナ等の特殊な諸形式に分化する.ｙ）存命領域陽荊フリ区
分はこの場合，結局特定の力の妥当範囲によって限定される．猟師，羊飼，耕作者等は彼等91日ヽ常
生活において動物と結びつき，動物を頼りとす･る．そしてかかる力関係において，人間と一定の動
物，そしてﾌﾟこの動物拓関係する人間同志の間に"Verwantschaft”（親族関係）が体験され信仰され
　s　　●　●　　●.l-　.「　●fr｀●」　　　　　　　　　　　　　　　　.　　　　　　　　　　　　　●　　　.●｀Φ.　　　　　　　　　　.sる･．ここに原始人の生命感情における全宇宙的な無差別性，統-一性が破られるのである.（乖12）..更に
　●　¶　ld』　　●1　11｀●　　　　　　゛　　　　.　　　　　　　●占星術の発達と祁侯って，「トーテミズムの形成されたる体系においては, Gliederungは今や個々
の社会集団,のそれに制限されず，むしろあらゆる存在や現象に広げられる．それとともに全宇宙
　｜　　　　　　●II 11¥11　　　1　●　　　　－ ■はかかる八ffinitatに,したがって分割されるのである.（゜13）」しかるに特殊化，分割の進展の中にあ
　　　　　　　　　ｊ　ｌ　　ｌ　　　　　　　　　　　　（　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　●　　●ｊ　　　　　　　　　．●．つて，古代人の迦識の中にはなお「生の統一の理念」が力強く保存され，自然の成行きに抵抗して
元に復帰しよくうとず‘る緊張感，努力が発生するDionysoskultや他のあらゆるVegetationskult
はまさにこの精神的努力の儀式的形態化と考えら.れよう．魂は身体や個体性の拘束を破って，再び
　　　　　　　　Ｉ　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ふ』●Allebenに帰一するのである.（゜1‘）人間は対象に向けてのWirkungによって対象から逆に働きか･
けられ，自己自身の内面性，独自性を深めて行く．（注15）しかし最初の段階においては，主体と客体
との明確な概念的な対立意識はない．ただ感情的な相互の働きかけがあるのみである．自然も‘また
それが直観の対象やノいわんや認識の対象になり得る久しい以前から，ただかかる方法においての
み人間に与えられている．この点において特定の自然対象や特定の自然力の擬人化や尊敬を神話的
意識の出発点とみなす「感情移入」の如き理論は挫折する(iS'S)感情の移入は既成の客体に向けて
おこなわれる．すなわち移入に先立って既成の客体を予想する．しかるに神話的意識め展開におい
ては，いまだ感情をともなわない単なる表象としての客体が最初から与えられているのではなく･，
むしろ主客未分的な生命感情の渾沌の中からそれの自己限定として，次第に客体が輪郭を明かにい
て来るのである．主客の概念的な対立を知らず，精神と物質との区分が不可能なる原始人の意識にｙ，
おいては，自然の営みと人間の営みとは常に同一視される．霊魂の永生を物質的肉体からの遊離，
独立において認める形而上学的な二元論は／原始人の到底想い至らざるところであろう．原始人は
生命の不滅性を自然μﾆおける四季の回帰性より直観する．彼等は不滅なる自然とのー体感の中にお
いて，自己自身の永遠性を体験するのである.（゜17）
　ところで自己の生命の根源に復帰しようとする原姑人の抵抗にもかかわらず，他方神話的意識の
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完成に向ってますます特殊化，個性化の運動が推進される．この運動は芸術的直観の媒介によって
始めて可能となる．原始的な前神話的な宗教意識にとって.．「生命の根源としての全体」･からの累
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別として見られた消極的側面は，芸術的直観にとっては，個性的輪郭の形成という，作品完成に向
っての積極的本質的な側面,とし.て映ずる．叙事詩（゛エポス），彫塑，彫刻，ギリ..シャ悲劇，これら.９
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芸術的活動は，神話的，宗教的旱識の展開と相互扶助的に平行しておらな,われる．エポスの初期に
おいては英雄の個性は明かではない．そこには「昆座」に関連した一般的，公式的な物語g）性格し
か認められない．しかるにホメ一口,スの作詩の形態におけるが如く，それの発達した段階において
は，もはや「星座的解釈上は挫折しなければならないのである.（注18ト更にギリシ･ヤ｀悲劇に至っlてド
デマの主人公はますます個性的となる．ギリシャ悲劇はディオニダユウスの祭における重要な儀式．
として起った．そもそも全体的生命に帰－せんと願望するこの祭の趣旨とはウ･ﾗﾊﾗヽに，これに捧
げられた「悲劇」の「悲劇性」とは，全体的生命から各人が分離，孤立し，彼等の個性，自生性の
故に招かざるを得ない悲劇性であろう．祭に集った人々はこの悲劇をまのあたりに見て，ます岑す
この願望の炎を燃やすこ･とになっlたかもしれない．しかるにギリシャ悲劇はこの宗教の趣旨とは無
関係に，芸術の固有な法則に従って独自の道を歩む．エポ･スにおいても人間的主体としての英雄の
形態は，客観的現象としての背景から浮かび出て，固有,な精神的個別性が示されるが，この英雄は
外的自然に対して受験的であり，･外部より襲い来る運命に願弄される．これに反し悲劇の主人公は
外部的環境に対して自律的であり，事件の中心は外面より内面へと移されて，おたかいに個性的1な
　「我･と汝」,との葛藤場面が展開される丿悲劇の主人公を襲う運命は，彼自身の性格の内奥よ塵噴出
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する運命なのである．ここに倫理的自己意識の新しき形式が発生し，爾後神々の本質や形態もまた
この新･しき形式によって変移するのである,（注19）
　さて「神の形態」の発展はまた他方人間が自然に対して，道具を使用しつつおこなう生産活動，
労働の進歩に負うところが大きい．勿論この場合にも人間の精神は最初から自然を既成的な客体と
して概念的に表象しているのではないし，また労働が一方的に無内容な白紙の精神に印象を付与し
てこれを規定すると考えるべきでもない．生産労働も精神の運動も実は同一のプロセスの両側面で
ある．もっとも形而上学的な絶対的平行論は支持され得ないとしても，「物質か精神か」の一方的
な規定関係も認め難い．ただし自然発生的な先進地域においては,･精神の文化的高まりが物質的技
術を要求し，これを産み出すという精神史観的な関係か優勢であるのに対し，他の地域より物質文
明を輸入する後進地域においては，技術の導入と使用とが精神面を高めるという唯物史観的な関係
が支配的であるということは否めないであろう．しかし後者の場合といえども，技術の使用を学ぶ
ということは結局精神の使用，働かせ方，開発を教わることを意味し，決して品物の一方的な授受
の如きものでないことを考慮すべきである．勁物を訓練して馴致する場合，勁物の頭脳における習
慣的な記憶は，動物の精神そのものを如何ばかり開発し得るであろうか．人間において物質面が精
神面を規定するという場合，すでに精神の側における自発性，すなわちすぐれた「象徴機能」の内
在性か予想されることについては先に触れたところである．　　ヽ
　ところで人間が単なる受動的感情的な印象を媒介者とするかわりに，農耕等の生産労働などにお
ける自己の“Ｔｕｎ”（行為）の媒介によって自然に関係するようになるにつれ，四大の妖魔の跳梁
渫る世界，瞬間神の生滅常無き世界は漸次後退して行く．「このＴｕｎの規則（恒常性）から，すな
めち変化しつつ，それにもかかわらず常に一定の循環において反復するＴｕｎのWirken (働き）
のもろもろの局面から，今や自然の存在もまた始めてそれの本来的な成立と確乎たるGestaltung
を受容する.（注2o）」この場合も当初はなお人間と自然はからまり合って迎命を共にするものとみら
れ，たとえば自家の庭に育つ樹木の栄枯盛衰は彼等自身のそれと同一視される．やがて人間は自然
との絡み合いから脱却し，自然を自己の仕事(Arbeit)の範囲に引入れる．かくして妖魔やデーモン
は退散し，そのかわりに人間や家畜を守る「守護神」(Schutzgeist, Genius)が出現する．更に人間
の態度が能動的になるとき，職域によって固定される“Tatigkeitsgott”（職能神）や“Sondergott”
（特殊神）が成立する．ここに祖先神を中心とする部落的集団と並んで，今や新に特殊な職域にお
いてそれぞれの神が奉持されつつ，ゲゼルシャフト的な結合が形成されて行く．すなわち人間は
自分の属する部族を越え，職業を通じて直接結びつく．それとともに人間はここに個性化されつつ
も，反面同時に人間自体として一般化されて行くのである.（・21）仕事が複雑になるにつれてそれの
過程は詳細な部分に区分され，特殊神や職能神も多様に分れる．この場合それぞれの神か独立的な
神話的形態として描き出されることによって，仕事における各作用は直覚的な全体として把握され
る．各作用の中に神が設定されることのため，行為の人間的自発性が見失われやすいが，しかし他
方このことのため，各人か仕事の成果に執心して労働か物質化されるということが防がれ，「労働
を介しての精神の発展」という精神の主体性，「精神弁証法」の本来性が保持されるのである．か
かる段階においては，神はもはや単なる自然力としてではなく，文化英雄として，光や幸福をもた
らす者として現われる.（注22）原始的な意識状況においては，願望とその目的との間に距離感が存し
ない．念ずればたちどころに希望が叶えられると信ずる．道具が使用され始めても，当初はなおそ
の道具は魔術的な意味を有していた．「ひきうす」と女達の合唱の事例におけるが如く,.「ひきうす」
の出す音の模倣は，この道具の効果を増加せしめるものと考えられたのである．やがて人間はTun
を特定の客観的諸条件の下に置かなければならないことを知り，これとともに始めて外界力寸特定の
客観性を帯びる．かくして主観と客観との距離が生ずるのである．道具は単に実用的に外界の支
配，克服に役立つのみではなく，外界についての精神的観念的な知識をもたらす．また機械の製作
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はもともと無意識的に身体の構造より学べるものであるが，次には逆に機械の構造より，吾人の身
体の組織を自覚的に理解するようになる.（・23）
　以上見て来た如く，芸術的直観や労働的行為を介して，生命感惰や神性の未分的全体性は分裂し，
特殊化されるが，この特殊化の過程はその進む方向において，真実の主体的統一の形成に連なって
いる．この種の統一はすでに見た「全体よりの分離に反抗しようとする反動的な傾向」とは区別さ
れなければならない．それは反動的な傾向を超克して前進する特殊化，個性化のかなたに開けて来
る全く新しき統一なのである．人間はかかる統一において意識の中に主体的な自由を直観する．と
の統一はすでに論じた職域の共通性を通じてのゲゼルシャフト的結合の成長を過程的に含み，それ
を突破して一層の普遍化に向うものである．この場合多数のSondergottが有する多数の表象内容
は固定せる一つの核に集中し，この核は人格性のTragerとなって固有名詞をもって呼ばれる．こ
こに「神の形態」ぱpersonlicher Gott”（人格神）となる．職能神，特殊神もある程度すでに人
格性を帯びており，人格神との差は相対的なものであるとも考えられる．このようにして「八百
　万神」の出現を経て，更に「唯一神」への，すなわち「多神教」より最高の創造主を描き出す「一
神教」への発展が見られるのである．芸術的直観におけるエポスよりギリシャ悲劇への進展も，か
かる発展過程の方向において考えるべきものであろう．唯一の創造主においては，創造の作用は所
産の内容の特殊性から完全に解放されて，純粋なAktが実現される．この創造作用は神話や宗教
において，もはや物質的形象によっては表現されず，創造主の意志の力，彼の声や言葉の力として
表現される.（゜“）Ｕsｅｎｅr　はSondergottからpersonlicherGott への移行を，言語における個別
的な概念から一般的な概念への移行と同じ道を取るものと考えているが，これは誤解であろう．何
故ならば後者においては形式論理学の教えるように，外延の増大にともなって内包は減ずるので
あるが，前者においてはむしろ逆比，外延（ここでは神の働きの及ぶ範囲）の増大とともに神の
Wirkenの印象は強まって行くからである.（注”）以上考察した如く，人間は自己の精神状況を無意
識的に神の形態へと投射し，更にこの形態を反省することによって，精神の発展を促進するのであ
る．
　しかるに人間の宗教意識は神の単なる直観的な形態化には満足しない．更に進んでこの自ら描き
出した神の形象に対する能動的な態度，動作の中に，宗教的欲求を表現しようとする．吾人は神々
に与えられる祭祀の中にこの表現を発見する.“Opfer”（供犠）は神と人間との相互作用を媒介す
る一種のZeicherii Bild である．このZeichenの象徴的意義も宗教的精神の発展につれて，「前
供犠的段階」から厳密な意味での「供犠」，そしてやがては供犠の消滅へと変容して行く．この
●●　●，　　１　　７場合も最初の段階では至って魔術的ムード｀に満たされている．人間は妖魔，デーモンとして受け取
られた神に対して示威行為をなし，これを退散させようとする．「まじない」の品物や呪文は悪意
を有する神を威圧し征服するためのZeichenである．かかるものは時には厳密な意味での「供犠」
と混同されやすく，事実それ自身「供犠」把向っての発展の可能性を有するのであるが，吾人は厳
密な区別を期するため，これを“Zauberopfer”（魔術的供犠）と名付ける.（注26）ヴェーダに見える
　｀‘Rossopfer”（馬の供犠）は，厳密なる意味での供犠とみなすべきではなく，敵意を抱く諸神に対
する王の力の最も神聖なる表現であった.（゛7）かかる段階では人間の態度は全く積極的，自己主張
的，自己中心的であり, Zeichenは自己の政望を直接的に達すべき特効的な手段であった．しかる
にやがて人間の精神の中には，感覚的要求を制限する自己抑制的，消極的態度が芽生え始める．こ
れは自分が自分に課するところの放棄を意味する．今や魔術的世界観が超克されて行くｊ注28）しか
しなお人間は自己中心的であることをやめない/ただ欲望達成の道が間接的な迂路に変わるのであ
る．自己抑制は目的実現のための奸計，巧智に過ぎない／‘Askese”（難行苦行，禁欲主義）の如き
も最初はなお自己中心的であった．それは多面的な欲望，衝動を排して唯一の宿願に熱中し，自己
の力の放散を防ぎ，全力を貯えてこれをlift一の目標に注ぐためであった.（注29）この段階において供
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犠の品は，自己自身の享受の対象とならないのは勿論，示威手段としての直接の使用価値をも有せ
ず，むしろ神と自己との間の紐帯となる．人間と神とは対等の地位に立ち，相互の所有物や能力を
交換する．相互需要的に人は神に依存し，神は人に依存する．人間の精神は知覚的対象の背後に
Wirkenの一般的な力を認め得るようになったのである．吾人はここに神今の.. "Zwang”の観念か
ら神との“Tausch”の観念への変遷を見るであろう．しかるに更にこの交換の観念，すなわち利
己的な観点における“Gabenopfer”の思想は，その意義と深みにおいて新な変化に見舞われる．
すなわち贈り物の内容にではなく，捧呈の形式，態度に観点力雫る．贈与における精神的態度が問
題となる．かくして「交換の観念」は「尊敬の観念」に取って代わられる．この尊敬の観念こそ供
犠に真の意義と価値とを付与するものなのである．今や贈与は内面化される．いなむしろ人間の内
面のみが唯一の宗教的に価値あるGabeである．「神を尊敬する」ことを示すものは贈り物の多寡
ではなく，善なる意志にもとづく善なる行為である．とりわけその勁機こそ重要である．仏教では
一切のものか内面化されなその極限において，「自己」の精神的，宗教的なGegenpolである「神」
すらも宗教的意識の中心より消失する．しかし一方，予言者の宗教やキリスト教の如き倫理的，一
神教的な宗教においては，我と汝（神）との関係が保たれる.（注3°）
　さて供犠を他の側面から見ると，その機能は神聖なる世界と世俗的なる世界との結合をおこなう
ことにある．かかる機能もまた諸段階を経て漸次発展する．最初両世界の関係は物質的な共同体と
して現われる．現実的な同一性が問題となる．部族の人々と彼等の祖先である神との結合，融合は
直接的な血のつながりにおいてのみ考えられる．トーテミズムではトーテム動物を愛護するととも
に，部族の聖なる饗宴において特定の儀式の下にこれを食し，かくして祖先と肉体的に合一するの，
である．キリスト教の聖晩餐も原始的にはかかる趣旨を含んでいたのであろう．供犠は世俗的なる
ものと神聖なるものとの単なる接触をもたらすのみではなく，相互の惨透をも可能ならしめる．か
かる意味に郵いて原始的な立場においては，性行為も宗教的な意義を有し，一種のOpferとしての
機能を持つ.（・31）まだGebet”（祈鴎）も供犠と同様，神と人との裂け目を満たす役割をは,たす．
ところで供犠や祈祷の機能は単に神と人とを相互に媒介することにあるのみではなく，またむし
ろこれらの営みによって媒介さるべき両極の内容が自覚的に確定されるという逆の一面を見逃して
はならない．これらの営みはそれらの帯びる精神的な意味の変遷にともない，両極の間に次第に新
しいKluftを産出し，そ:うしておいて再びこれを埋め,よう’とするのである．精神の弁証法的発犀の･
中忙は，それが如何なる領域において実現されるにしろ，常にこの相反する両側面が発見され得る，
であろう．最後に宗教意識の最高段階に至って. Opferとは単に「神に捧げられるもの」を意味
するのみではなく，神自身の自己犠牲をも意味し，ここに至って,こそOpferの意味は宗教的，思
索的な最深の層を開示する．ここではただ「人が神になる」,のみでなく，また「神も人になる」の
　●　　　　　　　　．　　　　　　　１　　　　　　　　　　　　Ｉ　．　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ｋである．かかるモチーフは広く原始宗教の中に見られる事実であり，トーテミズムは,勿論，更に遡
って原始的な「全宇宙的生命感情」「全宇宙的―体感」とも関連がある．キリスト教における神の
　“Opfertod”（殉教）･も，この根源的なモチーフがヽ弁証法的に復活しi一層精神的に.洗練されたも･
のに渦ぎない．特に中世の神秘主義においてはもは,や如何なるKluftも認められない．「我は同時
に我と汝で参り，汝は同時に汝と鼎である.」ここ,にVermittlungを基本概念とするOpferの思
想は消滅し,.今や純粋な“Korrelation”の概念の中へと止揚されるのである.（132）
　　　　●　　　ゝ　　　j　　　　　　　　　　　　ゝ･　　　　　I精神現象の一種である神話の弁証法的発展においては;　既成的な萌芽が単に静かに成長し，前
段階が単に,拡大補全されるのみではなら　また逆に否定され,て行かねばならない．･神話は自己の
Bildwelt以外に自己を顕畢する道を有しない．しかしこの進展にともなって，このAusserungそ
のものは次第に表出意志にそぐわないausserlichなものに変わる．この神話的意識の自己分裂に
　　　　ゝｋ　　　　　　　　－　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　１おいてのみ,ノ神話はまさに自己自身の根拠と深み.を開示する．神話的形象世界の絶えざる構成に
は，絶えざるそれの超越が対応する.（注s3）神話的形象は「形象」として知られているのではなく．
　　　　●　ｊ　　・　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　争　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　ｉ
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それは事物的，客観的世界の直観の中へと密接に溶け込んでいる;　神や悪魔の面をつけた踊り手
は，．そのまま神そのものと溶け合っており，こくこ･には現実的な効果を有しないような単なる形象，
単なる思惟され,・表象きれたるものは存しない.・次第に成立する形象と実物との分離が，始めて神
話ならぬ厳密な意味での宗教的な意識の発端を作る.（注34）「アヴェ.スター教」の名をもって知られ
るペルシャの信仰においては，自然の諸元素はそれ自身の故に尊敬されるので.はなく，それらに本
来の重要性を付与するものは，それらの有する宗教的，倫理的な意義である／たとえばこの宗教が
　「拝火教」と呼ばれるように，「火」が崇拝される所以は，「火」の物質的存在の故にではなく，善
神と悪神との戦争において，「善神の側への味方」という「火」の取った態度，立場の故である．
こめ宗教では自･然は神そのもののAbbildではないが，それが神的意志とその目的に関係する故，
その限りにおいていまだ神性を失わないのである．ところが予言者の宗教に至っては, Bild ,に如
何なる宗教的意義をも認めず，偶像の廃止を主張する. Prophetismusの根本的見解にとっでは，
神と人との扁には，我が汝に対する精神的，倫理的な関係以外の関係は生じ得ない故に，他の２切
の事柄は価値を失ったように見える．アヴェスター教においては，悪神の存在や力は一挙に破滅す
ることなく，人間の歴史の終りにおいて始めて完全なる破滅か到来するのであるが，これに対しイ
スラエルの予言者達は悪魔の世界を絶対的な無として示そうと試みる．しかしかかることは天才の
なす業であり，一般的な宗教史的展開は他の道を取る．神話的空想の形象がその本来的な生命を失
った後にも，なおこの形象は迫って来る．光は蔭の中において始めて自己を現わすが如く，叡智的
なものは感性的なものを対立者として，必須の相関者として持だなければならない.（゜35）ところで
ウパニシャッドの教義も大才的な事例を示す．ここでは神話的な形象のみならず，更に経験的，感
性的な‘'Dasein”（現実の存在）まで否定されるに至る.･絶対者の唯一の名はまさに「否定」その
ものなのである.（注36）仏教は更に一歩を進め，対象の側面における経験的，感性的なDaseinのみ
ではなく，主体的な作用もしくはそれの源泉としての自我をも無となす．「事物のかなたのみでは
なく，なかんずく行為や要求のかなたに真の解放が存する.（・37）」「仏教の求める救済は個的自我の
それではなく，個的自我からのそれである.（・s8）」その点キリスト教における個的自我のそれとは
異る．仏教は無神論的であるが，宗教の宗教たる所以はその説の内容にではなく形式に存すると考
えられる．無神論もなお宗教たり得るであろう．初期のキリスト教に.おいて，象徴的なZeichen,
Bildは宗教意識にとって重要な役割を演じた．しかもこの場合，象徴性は単に客観的な実在性と
対立するだけではなく，むしろそれは「神秘的なもの」「神より働きかけられたもの」(das Gottge-
wirkte)であり，自然的なもの，世俗的に明瞭なるものがこれに対立する.（・39）キリスト教の歴史
的展開･において，「象徴」が容易に精神的な純粋性に到達し得なかったというこの制限の中･にこそ，
かえってキリスト教が宗教史において，歴史的現実的な生命力，大衆性を獲得し得た理由が存する
であろう．キリスト教的神秘主義においても，存在や自我は空虚なものとして意識される傾向があ
る．しか石に仏教的思索と異ってそこには越えがたき限界かある．キリ不卜教では個人の魂゛の救済
が問題となる故，エックハルトらが仏教的な涅槃の極限にまで近接して行くように見える,ときに
すら，彼等が自己を神の中に消滅せしめようとする場合，彼等はいわばこの消滅そのものに，な
お消滅の個別的な形式を保存しようと努力する．自我がまさに自己自身の放棄を知るべき一点．
　“Funklein”（火花）が残留するのである.（゜4°）　　　　　　　　　　　　　　　　　ご　　　＞
　神と人とのIdentitatを体験する素朴な神話的に宗教的な意識が退き始めるや，如何なる事物も
如何なる事件ももはや端的に自己自身を意味せず，むしろそれは他者，彼岸へ向っての指示となる．
発達した宗教哲学的見解は，神と人間との統一を，実体的統一ではなく，む’しろ純正な総合的統一，
すなわち異れるものの統一と考える/（a41）したがって象徴と象徴されるもめとの関係において乱
両者はあ･くまでも異質的なもので･あ･りながら．なお機能的に統一されるのである．宗教の最も原始
的な段階においても，神聖と世俗と.の分離，区別がおこなわれるレしかし両者相互助の移行√一様
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化か否定されるわけではない．神聖なるものは世俗的なるものの中に進入し，これを介して始めて
自己の威力を現わす．偶然的，感性的，特殊的な現実が神の偉大さを現わすための素材となる．奇
蹟とはかかる現象である．ここでは神聖と世俗とは物質的実在的同一性を獲得する．また宗教の初
期の段階ではZeichenとBezeichnetes　とは同次元に調する．すなわちーつの事件が他の事件の
前兆となるのである．しかるに宗教の発達した段階においては，宗教的精神は今や，現実性，個別
的なもの，事実的なものに，物質的実在的に拘束されることなく，それにもかかわらずそれの中に
沈潜することか出来る．何故ならばこの宗教的精神が現実性において認めるところのもめは，決し
てそれの直接性におけるそれ自身ではなく，むしろそれの中に間接的な提示を見出すところの超越
的な意味であるからである．自然的存在の精神化は同時にロゴスそのものの感性化，肉体化を意味
する．しかもその際それは時間的一回性としての歴史的過程においてなされる．しかし中世のキリ
スト教的神秘主義はすでにAllegorieのこの形式に，新しき他の意味を対立せしめるようになる.
ErlOsungの歴史的一回的過程は，自己の魂の深淵における永遠性の中へと止揚される．その際神
と人とは如何なる媒介者も無くして，直接の相関関係において出会うのである．本来的な啓示はも
はや如何なる個々の独立した物や事件の中においても生ずるのではなく，むしろ全休の中におい
て，すなわち人間の魂の全体の中においてと同様，世界の全体において生ずるのである．キリスト
教的神秘主義において現われたかかる思想は，その後における哲学的理想主義の歴史の中におい
て始めて完全な表現となる．ライプユッツは「すべての個別的なものは神の足跡である」という
エックハルトの言葉を継承する.（ｉ‘2）「吾人の自己存在の中には，無限性，すなわち神の全智全能
の足跡，肖像が付着している.（a43）JZeichenは今やすべての特殊性と偶然性とを自己から剥奪し
てしまい，一般的な秩序の純粋な表現となる．ここにはもはや如何なる奇蹟も存在せず，ただ強
いて言えば調和そのものが永続的にして一般的な奇蹟を意味するのみである.（注“）それにもかかわ
らず最も高度なる宗教的な莫理も，なお感性的な存在に拘束されなければならない．宗教的な真理
はあくまでもこれを排除しようと努めながらも，自らの表現形式や現実的な効果をそこにおいての
み所有するということの故に，常に新にその中に沈潜しなければならない．また芸術か形象を単に
Schauenするのに対し，宗教では常に形象のExistenzが問題となる．鑑賞と信仰との違いをここ
に見ることが出来るであろう.（注45）
　神の形象や宗教意識の発展にともなって，あるいはこれと平行に，自己自身の主体的自由の意
識，すなわち「統一的な自我の観念」が漸次成長して行くということはすでに論及した．この点を
もう一度振り返ってみよう．前神話的段階における全宇宙的な生命感情は, Tylor以来諸家の唱え
るanimistischな根源説には必ずしも相当･しない．，かかる「生命感情」はいまだAnimismusの説
く，非生命的，物質的な素材に対立するこれと異質的な実体，すなわち「生気」(anima)の如き
ものではない．それは実体的分離以前の，いわばｖｏｒ･Lebenの状態，すなわちpraanimistischな
状態である．この段階においてはいまだ確然たる生命の輪郭は成立していないのである．勿論最初
の段階から発達した段階までは連続的な推移が見られるであろう．とにかく象徴形式の展開にとも
なう精神の発達の中にあっては，内界としての自己意識も外界としての対象も長い経路の後，あい
ともなって漸次明確になって行く．プリミチヴな思惟比とっては生命や霊魂は不可分的な全体とし
て，肉体の全体の中に宿るだけではなく，また肉体の各部分も，単に重要な器官の中だけではなく，
肉体の全体と有機的に殆ど無関係のような場所もなお個々の独立した生命のTragerもしくは「自
己自身」とみなされる．原始人の思考は一見，霊魂や生命，もしくは「自己自身」をして，物質的
存在や事象，もしくは自己の肉体を全而的に支配せしめているかの如く見えるにもかかわらず，そ
の実前者は後者の中に拘束，分断され，四散してこれらと迎命をともにする．彼等はいまだ生命と
物質を確然と区別することは出来ない.（゜‘6）また「此岸の世界も彼岸の世界もまさに単に，同一
の，自己自身において等質的なる，感性的な現存形式(Existenzform)の異った側面として把握さ
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れる.（a47）」生命，感覚，知覚などが身体から逃げ去った後にも，両者の分離が明瞭になった後に
も，人間の　Selbstは，かつては全体を構成していた両要素の方向へ分割されたままになってい
る．　ホメーロスにおいては. Psycheが人間を去った後にも，人間は，すなわち彼の死体は大の餌
食になって横だわっている．すなわち死体は単なる物体としては見られない．しかし他方，爾後冥
府において影となってさ迷い続けるものもまさに彼のSelbstである．エジプトの宗教においては，
人間の生きている時，その身体の中に宿っており，死後もそこを離れないで守護神として死体の中
に留っている“Ｋａ”と並んで，死の瞬間，鳥の形となって身体から飛び去って行き，その後空中を
自由に放浪し，ただ時折，芸の中のｰ“Ｋａ”や死体を訪問するところの第二の霊魂，すなわぢＢａ”
が存する．更になお“Khｕ”なる第三の霊魂が存する払　これは不変，不滅なるもので吾人のいわ
ゆる「精神」なる概念に近い．時間の流れの側面から見ても，自己意識は段階的局面的に切断され
る．一つの自己が死んで新しい自己が生れる．リベリヤの奥地の部族における信仰においては，子
供が成長して社会の仲間入りをするとき，少年は鎮守の杜へ行き，そこで式をおこなう．彼はその
時森の精によって殺され，暫くして新しき生命叱甦える．東南オーストラリヤのKurmai族にお
いては，少年は成人式の際，一種の魔術的な平素とは違った眠りの中へ導かれ，そこから他の人間
として，すなわちトーテム的な祖先の肖像や化身として目醒めるのである．かかる物の考え方は単
に原始人の間に見られるだけではない．すべての人間の実施する記念行事，式典の如きものの底に
は，このような意識状況か隠されているのであろう．いわばそれは人間の消しがたき根源的な体験
であろう．ダンテは彼がそれにおいて青年となり大人となったベアトリーチェヘの恋の体験を「新
生」という形象のもとに叙述したし，ゲーテは彼の内面的な展開の最も重要な局面を，暫くの後，
過ぎ行きつつある，そして過ぎ行きし状態の脱皮として，すなわち彼自身の創作を，あたかも道に
横たわれる蛇の皮の如くにのみ見たのである.（注48）霊魂が生命現象の単なる支持者か原因として考
えられるかわりに，むしろ倫理的意識の主体として把握されるとき，自己意識，人格性の統一が成
立する.（ａ‘9）精神の発達における最初の段階では，「生命」は「実体的分離以前の直観」すなわち
　「前実体的把握」の下に置かれ，次には物質的もしくは精神的実体化としての「霊魂」が現われ，
続いて次第に意識の主体的，機能的な統一点としての「自己意識」が成立する．霊魂は始め「自然
神」として把握され，後に守護神としての把握への移行が発生する．すなわち霊魂は始め人格にと
って外面的な，外部より進入して来るものと考えられた. Batakの信仰においては，人間は誕生
前に特定の「霊魂」(tondi)によって，それが進入すべき相手と,して一方的に選び取られる．いわ
ば霊魂は人間の中に進入して来た他者的な人間とみなされた．この人間の内部に住む他者的な人間
は彼自身の独立した意志や願望を有し，しばしば本来の人間のそれと衝突し，外的に本来の人間の
運命を抑しつけるのである．これに反し守護神は自己自身の人格にとって内面的であり，親密であ
り，むしろ自己自身が主体的に選び取ったものと考えられるであろう．ローマの信仰においては
　「家神よは幽霊より区別された．またプラトンの国家篇において見られる如く，「デーモンは汝等
を選ばず，むしろ汝等がデーモンを選ぶ」のである．ウパニシャッドの歴史においても，その完成
期において，“Selbst”すなわぢAtman”が「最小にして最大i　空間や時間の制限を超越せるも
の」という観念的抽象的な把握に達するまで，幾多の段階を経ている事情を見逃してはならないで
あろう(.ft50)
　さて次に神話的な対象意識の根本的な特徴を概括してみよう．「神話的」といってみても幅が広
いが，中位的な段階に光をあててみよう．そこではいまだ実体化的固定化の殆どなされていない前
神話的な未分化的な意識状況を一応脱しているが，なお未分化的傾向が強く残存し，他方機能的把
握（象徴形式として見れば意味化機能）が至って未熟である故,大体において未分化的傾向（象徴形
式として見れば表出機,能）と実体化的把握（象徴形式として見れば提示機能）との共演によって対
象意識が成立する．ここではこのように象徴形式か充分に発達していないため，代理するZeichen
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と代理されるSacheとの関係を実在的な同－性のそれとみなす．したがって儀式は比嚇的,･模写
的な意味ではなく，徹底的に実在的な意味を有する．名前と次物とは同一視され，また敵の似姿を
釘や矢で傷けたりする.（注゜1）かかる未発達な象徴形式，象徴意識に関する事態は，全体と部分との
関係においても妥当する．部分を部分として把握するには，部分の感性的なPrasenzにおいて，
全体をreprasentieren (代理的に表現）することが必要である．単純な知党の中にもかかる機能は
すでに働いており，いわゆる提示機能を形成するのであるが，象徴機能の未発達な場合は，部分が
全体から孤立化され，単独に志向される際，部分と全体とを「機能的に」すなわち高度な意味にお
いて「象徴的に」関係づけることが出来ない，したがらでなおも部分が全体を象徴しようとすると
き，部分は実在的に全体そのものとして働く．すなわち全体と部分とは同一視されるのである.（152）
また如何に外面的，偶然的であれ，相互に隣接しあったり結合されたりするもの，また魔術的，実
践的に関係しあうものが，実在的な同一性の観点の下に概括されるという現象の起るのも，象徴機
能の未発達，欠陥のため，「異質的なるものの機能的な統一」としでの真の総合が不可能なる故であ
ろう．かくして人間の髪や爪，影，排泄物，唾，食物の食べ残し等は，その当人のことを連想せし
めるだけではなく，当人と同様の実在的効果をもって存在するのである．したがってこれらの部分
や関係物への働きかけは，当人そのものへの働きかけと同様の結果をもたらすものと信じられる．
敵の影に釘やナイフを投げつけたり．敵の髪，爪，排泄物等を傷つけたりするのも，あるいは逆に
自己自身がそのようにされないよう注意したりするのも，以上の理由から当然のことであろう.（注53）
また時間的な関係やそれに対応する因果の系列についても同様，時間の系列の各項や原因と結果の
各要素は全く単純なDingeinheitを保ち，各孔　各要素へφ－層厳密な分析と，かつそれらの機
能的な統一は望み得ない．すなわち時間の系列の各項は全体の流れの中に溶け込んで同一の位置を
取り得るし，原因と結果との両要素も一つの全体的事件の中において，前後の秩序を失うことにな
るであろう．その結果戦士が敵の矢に当たって負傷した場合，彼はその矢を涼しい所に吊り下げ，
矢に軟膏を塗りなどして自ら治療を試みるのである..（゛4）さりとて古代人が因果の観念を持ってい
ないわけではない．近代的な理論的認識は，空間や時間における個別的な生起を，一般的な法則の
特殊なヶ－ス，一つの事例として把握することに成功すればそれで満足し，かかるHier, Jetztに
対してこれ以上のWarumを問わない．･これに対して神話的意識はWarumを特殊なもの，個別
的なもの，唯一的なものに向ける．何らかの具体的な個物の根源に対する何らかの特殊な説明を要
求する．この根源も具体的な唯一の個物もしくは意志作用であると仮定される.（注5゛）一般的な法則
や一般的なElementのかわりに歴史的な根源か探究される．説明は必然的に物語形式となる．古
代ギリシャの哲学的思索においては，“arkhe"は最初，歴史.的な根源を原意として有するととも
に，またElement,原理をも意味した．ここに神話的思惟より理論的認識への移行の相を見ること
が出来よう．神話的思考にとって，因果関係は一つの事物と他の事物との関係であった．まさに原
因とは端的に他の事物の“Ur-Sache”であったのである．科学的な見解においては，一つの事物
は他の事物に，特定の情況，特定の瞬間においてのみ作用する．因果関係は静的な事物関係ではな
く，変化相互間の関係である.（注66）科学的認識はWerdenのＷｉｅを求めるのに対し，神話的思考
はWas, Woraus, Wohinを求める.（゜s7）神話的意識にとっては状態や性質，作用に至るまで一
種のKorperとみなされる．ここでは苦痛もSubstanzである．象徴機能の未熟な故，機能的な関
係に対して実体化的把握が実施されるのである．罪を清め抜う時，単に象徴的代理が問題となるの
ではなく，実際に物理的な移行か問題となる. Batakにおいては罪や呪を燕に移してこれを放ち，
日本では罪や稿を形代になすりつけてこれを川や海に流す．旧約聖書においては旧罪の山羊の故事
を見るべきである.（注58）
　神話的意識においては直接与えられた感性的印象を区別する場合，経験的，理論的意識とは異っ
た仕方を取る．印象はそれがそこから発生する客観的存在の衷現としてではなく，それ自体の絶対
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的現存としてのみ受け取られ，それの,区別の基準はそれか感情に与える影響の相違にもとづく．感
情は時々刻々.に転変起伏して多様であり，意識の諸内容は未分的状況に置かれながら，なおそこに
内容全体を貫通して，ある種の一般的な差別が認められる．それは日常的なもの，平凡なものと，
珍奇なもの，非凡な.もの’との差別である．神話的意識にとって重要なるすべての内容は，まざにこ
の珍奇なもの非凡なものである．それは直接の状況の中において啓示を含んでいる．「啓示」(Off-
enbarung)は「うち明け」(Enthiillung)と「隠蔽」(Verhiillung)との「抱合」(Ineinander)
であ,る．珍奇なもの非凡なものがかかる性格，構造を示すとき，それはまた神話的意識にとって
　“Heiligkeit" (神聖）として映ずる．しかるにこのHeiligkeit ,は根源的な神話的な感情にとって
は，他の精神的な意義や価値，特に倫理的な価値観から解放されている．このheilig .なものに対
立するもの，すなわち日常的なもの平凡なものはまだprofan”（世俗的）なものである．神話.的
意識はもっぱらこの根本対立にのみ関心を向けるのである.（注59）「神聖」の観念はあるいぱMana”
としてあるいぱTabu”として現われる. Manaは完成せる段階においては「偉大なる霊的な
力」を意味するであろう．この“Mana･Begriff"は原始的にはおそらく感歌詞の如きものとして
Animismusよりもっと根源的である．霊や人格の概念がいまだ形成されていない時にも，あ,るい
は少くとも物質的なものと心的なもの，精神的に人格的なものと非人格的なものとの区別が生じて
いない時にも, Mana･Wortの使用はおこなわれているようである．一応精神的な存在や精神的な
力はなおstofflichな表象にともなわれている．非凡なるものとしての神聖なるもの，もしくは一
種の「驚き」は，啓示の有する一つの側面，すなわち「うち明けられたる状態」においては，親愛
なる，讃美さるべき，魅力的なものとなるが，啓示の有する他の側面，すなわち「隠蔽された秦状
態」においてはy恐しき，不気味な，したがって呪われ禁止されたものとして現われる．これすな
わぢTabu”である．この相反する両側面において具体化される「神聖」の観念は，いわば丁恐
･怖と希望」あるいは「おののきと感歎」とを含んだ「神秘性」であるとも言えよう．「神秘なるも
のへの驚き」はかかる二重性格の故に，単なる動物的な“Schrecken,”から区別される人間的な感
情とみなされるであろう．また神聖なるものはこの二重性格の故に，したがって禁じられたもの，
恐怖の対象，不純なるものへの転身によって, empirischなものprofanなものとなり得るのであ
る.（注6o）　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　一一
　さて神話的意識における個々の断片的な諸内容を結合，統一すべき連関は，発達した客観的な経
験的意識内容の場合と同様，単に空間，時間，数の形式においてのみ，またこれらの形式を貫通す
ることによってのみ得られる．空間においてＢｅｉsａｍｍｅｎ試時間においてNacheinanderが，
数において両モーメントの相互貫通がそれぞれに実施される．またこれらの諸形式はいわば象徴形
式を具体的に実現するための図式である．神話において個別的な存在や事件を，空間，時間，数の
秩序の中へと組織しようとする努力は，占星術の世界形象の樹立において完成する．神話的意識の
プリミチヴな段階においては，「力」や「神聖」はなおそれ自身一種の事物として表われる．すなわ
ちそれのTragerとしての特定の人物や事物に付着している何か感性的に物質的なものとして現わ
れる．しかるにやがて特定の空間的，時間的な位置･そのもめに固有な性質とみなされる「力」や「神
聖」が，たまたまその位置に与えら･れている内容へと移されたり，また逆に内容の特殊な性格が，そ
れの存在する位置に特記すべき性格を与えたりするようになる．すなわち神話的意識にとって重要
な特記すべき性格が，特定の感性的な事物から空間や時間の「一般的な場所」へと解放されるに至
るのである．このようにして空間や時間は個々め断片的な事実相互間の媒介者となる(ffi≪l)しかる
に神話的意識における空間は，知覚的な空間と同様，方位や位置に応じて異質的な諸限定が与えら
れている故に，純粋な“homogener Raum” ではない．等質的空間は決して与えられた空間ではな
く，構成的に産出されたる空間である．勿論神話的空間も知覚的空間も端的に与えられ･だものでは
なく，すでに構想力の所産と云えるであろうが，幾何学的な等質的空間は更に高度な構成機能を必
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要とする思惟空間であり，莫観的な内容から解放されている．しかしこのような相違にもかかわら
ず神話的空間はそれなりに，神話的諸内容を可能なかぎり一様化し統一するのである．東，西，南，
北．上，下，中央の各方位はそれぞれの固有な性質を有する．トーテミスチッシュな分類もこの空
間的図式化によって，比較的単純化され展望しやすくなる．元素，事件の局面，職業等が各方位に
配せられる．かかる図式化は中国において最も微細にして厳密なものに達する.（a62）数理的空間は
点より出I発して，線，平面，立体へと特定の規則によって生成的に産出される“Funktionsraum”
（機能的空間）であるのに対.し，神話的空間は静的であっでStrukturraum”として示される．宇
宙は一定のモjデルにしたがって構成され，最大の部分も最小の部分も同一のモデル，同一の構造を
保ち続ける．時間的に見ても人間の一生，運命は誕生の時雨の星座に依る．一般にすべての生成は
発生では,なく．むしろ単純な成立であり，ただそれか時間とともに岡明され展開されるに過ぎない．
世界，階級，土地などを人体の各部分に対応せしめたり，死者の遺体を，その部族固有の位置と方
向を保つように埋葬したりする．神話的空間感情の根本傾向は，空間内部の諸部分を質化，特殊化
しながら，その反面再び神話的地理学や占星術等にもとづいてそれの体系化を試みようとするとこ
ろにある．世界に広く共通する特異な事実を挙げると,･昼と夜，光明と暗黒等の差異は，神話的空
間感情にとって空間区分のための重要な基準となるのである夕163）「殆どすべての民族や殆どすべ
ての宗教の創世記においては，創造の過程は直接Lichtwerdvingの過程と融け合っている(SIS‘）」
　宗教的な「神聖」の観念は空間的な区分において具体的に客観化される．このことはラテン語
やギリシャ語に由来する語源からも微することが出来る．ラテン語の“templum”，ギリシャ語の
　“temenos”はともに「聖域」の意味を有し，結局英語の“temple”（寺院）となるのであるが，こ
れの語根“tｅｍ”は「切断」を意味するのである．空間上，他の部分からくぎられた場所かまさに
神聖な場所であった．この特定の場所に固有な神が銀座していると信じられたのであり，また逆に
特定の神のために特定の空間が提供されたのであった．また神話的精神の区分する空間的な場所は
同時に固有な文化圏を意味し，そこに鎮座する神はその文化の守護者，体現者と考えられた．更に
ローマ人におけるか如く，その場所を他の場所から切断しくぎる境界そのものも，固有な神として
崇拝され供養された．神聖の感情は論理的反省的操作に先行して，空間的限界設定の始原であると
も言えよう.（注65）
　空間の区分によって「神聖と世俗」の一般的な区分か成立するが，更に時間の流れが神話的に区
分されることによって，神話的世界の本来的な区分は完成し，世界はより深き次元に達する．　ここ
に至って「神聖性は直接与えられたものの内容にではなく，それめ由来（素性）に付着する．それ
の性質や状況にではなく，それの“Gewordensein”に付着する．特定の内容は時間的遠方に押し
やられ，過去の深みの中へ押し移されることによって始めて，神聖なる，神話的に宗教的に重要な
る内容として単に置かれるだけではなく，またかかるも｀のとして是認されるように見える.（注66）」
「時間はこの精神的是認の最初のUrfoniiである.（゛7）」神話には客観的な歴史と違って，「精神
的是認」の機能を果す絶対的な過去が，絶対的な時点が必要である．すなわち歴史の根源が求めら
れる．客観的な歴史においては時間は無限遡行的であるが，神話においては一度根源に達するやそ
れで充分である．絶対的な過去は無時間的，永久的であり，あるいは始めと終りか同居する瞬間と
みなされる．ラテン語の“tempus”は，したがってフランス語の“temps”も，またおそらく英語
の“time”も，空間における“templum”と同様の発想の下に発生した.（注68）神話的意識にとって
は空間の場合と同様，時間における区分も決して論理的操作に依るものではない．区分された各部
分は等質的な単位の如きものではなく，それぞれには異質的な内包的充実性が帰属する．それらは
対応的であるか対立的であるか，友好的であるか敵対的であるかといったような様式において，相
互に関係しつつあい合してリズミカルな全体的系列を形成する．時間の流れは思考的に把握され理
解される以前に，生命的な週期性や律動性として，繊細な感受性に依って感情的に直観されるので
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ある．自然現象の規則性，すなわち星晨の運行や四季の交代の規則性が，古代人の神話的意識の中
に生命的な週期性や律動性の感情を介して時間の観念を呼び醒す．特に月の盈虚は特筆すべき影響
を与えたことであろう．古代的神話的意識にとって，時間の観念は無限の流れの総体としてではな
く，くぎられた，限ぎられたリズムとして映ずる．空間か限られた充実としてのみ具体化されるよ
うに，時間も瞬間的あるいは期間的充実としてのみ確認されるであろう.（・69）神話的意識は個々の
現象から空間や時間の形式を介して，次第に一般的，普遍的な世界秩序に目を転じて行く．やがて
時間の観念はあらゆる存在や生成を支配する普遍的な「運命秩序」としての「時間秩序」の理念に
向う．神友さえこの規範に従わなければならない．バビロニヤ・アッシリヤの宗教においても，個
別的な自然力を神化する“Damonmythologie”の段階から，知識階級や僧侶は次第に神聖なる時
間や数の宗教へと移行する．エジプト神話では月は時間の測定者であるとともに，すべての正しき
尺度の支配者であった．時間秩序と法的秩序，天文学的宇宙と倫理的宇宙との結合は，殆どあらゆ
る偉大なる文化宗教（必ずしも厳密な意味での宗教とはかぎらない）の中に見られる．人間の行為
の規準は時間秩序の下における自然の根源的な法則の中に基礎づけられる.（゜7o）中国における「道」
の思想は，道教のそれと儒教のそれとでは内容的に多大の相違があるとはいえ，それが道教の無為
自然の道であるにしろ，儒教の天の道であるにしろ，ともに「ノモス」の規範を「フィジス」の法
則性より求めようとしていることには変りがない．
　時間の秩序に依ってたとえ純理論的でなくとも一般性，S法則性に達して完成を見た神話的世界
は，同時にそこに宗教的精神の一定の段階における限界，制限を経験する．真の宗教的精神は時間
秩序に依るかかる普遍的な運命性，拘束性を突破して，新しきより高次の段階へと飛躍する．一神
教では神の啓示は自然の生成や回帰のおこなわれる時間においては起きず，「Werdenのこの形式
は神の永遠の存在に対する如ｲ可なる形象も与え得ない.（゜71）」予言者的意識にとっては，宇宙的，天
文学的時間の全体は無に帰し，ただ決意的に先取さるべき未来の時間にのみ関心が向けられる．過
去，現在は未来の時間の中に沈み，「ギリシャ的主知主義の表わし得なかったものか，予言者的一
神教において成功した.（注72）」ギリシャ的意識にとって歴史は単に過去についての知識を意味するに
過ぎない．予言者の神はあらゆる生起の根源でぱなく；むしろそれの倫理的，宗教的完成の姿であ
り，理想的目標である．ペルシャの宗教も同様に未来を志向する．これらの宗教において，時間過
程は最後には唯一の頂点たるTelosの中に解消する.（゜73）「この人の罪にも親の罪にもあらず．た
だ彼の上に神の業の顕われんためなり.（・7’）」この言葉はまさにキリスト教の目的論的観点を遺憾
なく表現している．インドにおいて原始ヴェーダの宗教か克服されるや，宗教は思惟の色彩を帯び
て来る．予言者的一神教では，実践的な目的論の立場に立ち，あるいは決意的な未来の先取によっ
て，宇宙論的な時間の客観性，必然性が否定されるが，仏教ではあくまでも思索的な立場に立って，
客観的な存在であれ，決意的な行為や心的な作用であれ，すべての現象，事件の基底，根底となる
時間の形式をwesenlosなものとして洞察することによってこれを廃棄する．時間の形式の破壊
によって苦悩は消滅し，精神はニルヴァーナの真実の永遠性に達する．両種の宗教が異った方法で
はあれ，とにかく時間形式に対して否定的態度を示すのに反し，道教が不老長寿を希求し，儒教が
先王の道の遵守を説きつつ，結局時間形式に対して肯定的態度を取るのを見るとき，吾人はそこ犀
一方において厳密なる意味での宗教と，他方において処世観や倫理思想との相異る所以を知るであ
ろう．祖先崇拝も過去の延長を求めるものであって，時間形式に対して肯定的であると言える．エ
ジプトでは彫塑や建築等の芸術を介してこの態度を表明する.（・75）勿論時間を否定する場合と肯定
する場合とでは時間に帰属せしめる本質が異る．仏教におけるが如き時間を否定する意識にとっ
ては.時間は無常もしくは無目標にして無意味な「果てしなき循環」の象徴であり，この循環か耐
えられないのである．それに対して肯定的な態度を取る場合は，時間そのものに「永遠性」「恒常
性」「安定性」を認める．この「永遠性」の解釈も一義的ではない．神話的段階を克服するにつれ
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て，「永遠なる時間」の意味は「運命的なる拘束性」から「倫理的な規範性」あるいは「論理的な
原理性」へと変遷する．すでに挙げた儒教や道教の場合は前者に当たるであろう．後者は純粋に理
論的な哲学思想や科学思想がこれに属するであろう．古代ギリシャ哲学を例にとってみるに，ノリレ
メニデスは時間的生成を単なる幻影とみなし，ヘラクレートスは逆に真理化ついて時間的な運動，
発展の側面を強調している．しかるにヘラクレートスは時間的生成の背後にこれを支配する統一的
なロゴスを考え，時間的生成をぱ，ロゴスが自己自身の内部における分裂，対立を介して，真の統
一として成立するための必然的な手段であるとみなしたのであり，またノリレメニデスは時間の全体
を一点としての現在の中に凝集して，論理的な無時間性を顕著ならしめたのであった．両説は一見
相反するが如くに見えて，結局最後にはロゴスを宇宙の本質と考えているのである．かかる立場は
厳密なる意味での宗教，たとえば予言者的一神教や仏教の如く, Leidenの原因たる時間そのもの
を，実践的にか冥想的思索的にか，とにかくこれを積極的に無化しようとするのでもなく，また逆
に神話的思惟におけるが如く「絶対的な迎命」として承認するのでもなく，また倫理的思想や処世
観のように行為の規範として要求し願望するのでもない．それは時間を無化するのではなく，むし
ろロゴスの中へと有化するのであり，またそれは時間を積極的に肯定するのではなく，むしろ不即
不離に直観するのである．ここでは神話における事物の時間的始原も，予言者の宗教における事物
の究極目標も問題ではなく，むしろ一切のものの永遠に自己同一なるロゴスが問題である．ここに
ロゴスの調和を直観する理論的思索的時間観と，美の調和を直観する芸術的時間観との類似性が見
られる.（注7り
　最後に「数」は「空間」と「時間」との媒介，総合の機能を有する．数も最初は魔術的ムードの
漂う「表出的な数」，次に経験的に直観的な「提示的な数」,最後に純粋に抽象的な「意味化的な数」
　（純理論的な数）と，象徴機能の展開に応じて発展する．白常生活において経験される数の観念は
　「提示的な数」であり，その前後に「神話的な数」とJ「純理論的な数」とが存するのである．神話
的な数は単に与えられたもの，世俗的なものを神聖化する手段となる．神話的な数の力の源泉は単
に外的対象であるだけでなく，内的生命のリズムでもある．主観的な人格的なDaseinにおける
「我」「汝」「彼」の関係，これは数意識の最も強力な根底の一つである．すなわち精神の原始的段
階においては，「我」と「－」，「汝」と「二」，「彼」と「三丁との間に対応意識が存したであろう
ことを言語学は示しているそうである．実に空間，時間，数の様相は精神の発達状況を外面的に表
現しているとともに，またこの発達を促すために必須の形式なのである.（゜77）
　宗教的精神はこれらの諸形式の援助によって，神話的な形象世界を漸次構成し統一して行く．し
かるにこの精神的な労作，建設が遂に完成したあかつきに，宗教的精神自身の産み出したこの作品
は，やがてこの精神自身にとって実在性を失い，空虚なもの,つ無価値なものとして映ずるようにな
る．神話的な形象世界は厳然たる現実性から単なる象徴性へ，そして更に絶無性へと存在様相の変
容を蒙る．一見無駄の如くに見えるこの迂路は，精神の発展が必然的に取らざるを得ない弁証法的
プロセスなのである．極限に向って躍進する宗教的精神はｉ　乙のプロセスを求めながらもしかもこ
れに抵抗しつつ，自己自身の内なる莫理性に目醒め，これを体認して行くのである．　　（完）
　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　　<Suinmary>
　　“Human spirit in general” develops through the medium of some sensory and sensible
forms. Religious spirit also　progresses in the same way as the other kinds of spirit. In
the most primitive stage, people ｅχperience only ａ vague and chaotic feeling of life, and
here in their minds have been not any fiχed and permanent spiritual beings nor any figures
of God made up yet. At most there haunt ａ variety of transitory phantoms, here ａｎｄ‘there,
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now and then｡
　But meanwhile artisticintuition, productive labors, rituals and religious sacrificesand so
on which are outer and sensible beings or actions 恥lp buman religious spirit,elaborate well-
defined images and :statues of God. Besides the magical and astrolひgicalschemes of space,
time and number which grow in the myth-believing consciousness enable primitive mind to
divide all the world into the sacred and the profane parts. In this way, for the firsttime,
the definitholy objects which human spiritreveres and worships and to which it dedicates
itself have been established.。
　By and by religious　spirit,however, proceeds farther over this　stage･when reality of
the physical world and sensibleidols is altered gradually to mere symbols of religious truth.
And then moreover religious spirit　endeavours　to deny even　these　symbols. Now　it　is
getting surer and surer of its own inner truth against and in spite of the clear and stubborn
facts of outer beings.
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